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Pablo Richard

Religiosidad popular en Centroamérica

I. HISTORIA DE LA INTERPRETACION
DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR

PRIMERA ETAPA: LA RELIGIOSIDAD POPULAR
COMO “OBJETO DE ESTUDIO”

Durante la década de los años sesenta, especial-

mente antes de la Conferencia Episcopal de Mede-
llín, la religiosidad popular es ante todo objeto de
estudio para sociólogos, antropólogos, sicólogos so-

ciales y teólogos. Las tendencias y perspectivas en

los análisis son múltiples. No interesa aquí anali-

zarlas, sino simplemente enumerarlas .

1

Una primera tendencia es aquella de la socio-

grafía descriptiva de la práctica religiosa. Aquí se

sitúan numerosos estudios empírico-cuantitativos

sobre ritos, devociones, creencias, etc . . . realiza-

dos por regiones, grupos sociales o etnias.

Una segunda tendencia es la del análisis cultu-

ral. Aquí la religiosidad popular es analizada como
expresión de la cultura popular: “La manera como
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el pueblo normalmente se expresa”. Algunos ha-

blan de una cultura de la pobreza (Oscar Lewis),

otros de una cultura de la marginalidad o de cultu-

ras campesinas, indígenas, etc . . .

Una tercera tendencia es aquella de la antropo-
logía religiosa. La religiosidad popular es analizada

y explicada por la experiencia existencial de la inse-

guridad, la enfermedad y la muerte. De ahí la ne-

cesidad de distinguir espacios y tiempos sagrados.

Se busca la racionalidad antropológica de lo sagra-

do de la vida humana, contrapuesto a lo profano.

Se recurre también a la distinción entre religión

(modo de pensar, actuar y sentir del pueblo) y ma-
gia (ritos para resolver problemas materiales de la

vida cotidiana). Otros, influidos por la escuela posi-

tivista, ven en la religiosidad popular simplemente
la subsistencia de una cultura y visión del mundo
pre-científica, fruto del atraso y de la ignorancia

secular del pueblo.

Una cuarta tendencia se sitúa en la perspectiva

de la secularización. Se estudia el impacto en la

religiosidad popular de la modernización, industria-

lización y urbanización. Transformación y funcio-

nalidad de la religiosidad popular en la migración

del campo a la ciudad. Influjo de los medios de
comunicación, del cine, la televisión y la radio, en

las formas religiosas populares. Surgimiento de una
religión secularizada o civil, etc . . . Teológicamente

se utiliza la distinción entre fe y religión.

Por último está la tendencia marxista o influen-

ciada por los estudios marxistas sobre la religión.

Aquí domina, en esta época, la teoría de la religión

como enajenación o fetichismo, como falsa prác-
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tica de liberación, donde las masas despolitizadas y
sometidas buscan una satisfación sustitutiva a sus

necesidades humanas básicas.

Todos estos estudios, si bien aportaron un a-

bundante material y ricas observaciones, tienen en

común un marcado origen académico, donde la re-

ligiosidad popular no deja de ser un simple objeto

de estudio, completamente ajeno a la vida del in-

vestigador. Lo que determina las múltiples tenden-

cias es fundamentalmente la escuela científica o
filosófica a la que pertenece el investigador (positi-

vista, funcionalista, fenomenológica, estructu-

ralista, historicista, marxista, etc . . .). Los estudios

latino-americanos son entonces fuertemente depen-
dientes de la producción científica europea o nor-

teamericana.

Esta tendencia y metodología fue posterior-

mente criticada como “elitista”, “modernizante”,
propia de una intelectualidad ilustrada, ajena a la

situación histórica de las masas populares. En todos
estos estudios se descubre además un pre-juicio ne-

gativo frente a la religiosidad popular, como un
hecho “primitivo”, “degradado” o “espúreo”. El

mismo término “religiosidad” denota esta actitud.

Nadie hablará, por ejemplo, de la “religiosidad epis-

copal” o de la “religiosidad de los curas ”. 2 Tam-
bién el término “popular” implica una valoración

elitista de lo masivo, lo vulgar, lo folklórico. Por

ésto los críticos de esta tendencia prefieren la califi-

cación de “religión del pueblo ”. 3

La tendencia elitista frente a la religiosidad po-

pular, propia de los medios académicos de esta eta-

pa, también apareció en los medios eclesiales y pas-
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torales en la época de renovación del Concilio Vati-

cano II (1962—1965). Se contrapone a la religiosi-

dad popular la educación de una fe “adulta” o
“madura”, tal como se expresaba en el movimiento
de renovación litúrgica o bíblica.

Una reacción inmediata, en aquella misma épo-
ca, frente al elitismo académico o pastoral, fue
aquella otra tendencia calificada como “populista”.

La religiosidad popular —calificada ahora preferen-

temente como “catolicismo popular’— es conside-

rada, a pesar de sus ambigüedades, como genuina
expresión de fe cristiana del pueblo, heredada de la

evangelización de la época colonial. La religiosidad

popular es considerada como auténtica manifes-

tación de la cultura popular, la única que el pueblo
prácticamente posee, vive y siente. Esta posición

tiende a idealizar el pueblo (“El pueble ec bueno”)

y desconoce la articulación del puebl en clases

sociales y la dinámica conflictiva de la lucha de
clases. El pueblo, considerado como “católico”, a-

parece como base social de la cristiandad y no co-

mo pueblo explotado, cuestionador de la cristian-

dad y desafiante para la Iglesia.

La tendencia “populista” resultó ser igual-

mente una elaboración intelectual, como aquella

calificada de “elitista”. La religiosidad popular se-

guía siendo en esta etapa todavía un objeto de
estudio, discutido en los ambientes académicos y
eclesiásticos. La experiencia, sin embargo, de los

cristianos comprometidos con el movimiento popu-
lar iba ya gestando en esta etapa una nueva visión

de la religiosidad popular. En primer lugar, se tomó
conciencia y se denunció la manipulación política

de la religiosidad popular por parte de las clases

12



dominantes. Una cosa era la religiosidad popular y
otra el uso político que de ella hacía la ideología

dominante. En segundo lugar, y ésto es mucho más
importante, se tomó conciencia que el proceso de

secularización tenía en América Latina caracterís-

ticas muy diferentes a las que tenía en los países

desarrollados. En éstos, la secularización correspon-

día a una evolución tecnológica y científica que
tendía a desacralizar y a funcionalizar todos los

ámbitos de la vida humana. En América Latina la

secularización correspondía a una politización cre-

ciente de la totalidad social y humana. La “secula-

rización”, lejos de destruir la religiosidad popular,

la transformaba en un potencial liberador y en una
ética revolucionaria.

4 Un último hecho que se plan-

teaba ya en esta época, era que la teoría marxista

de la religión debía ser reelaborada a partir de la

realidad del catolicismo popular latino-americano.

Este hecho, que entonces era todavía una intui-

ción, será posteriormente elaborado con todo el

rigor científico.

SEGUNDA ETAPA: “ACEPTACION CRITICA” DE LA
RELIGIOSIDAD POPULAR

Con el desarrollo de la Teología de la Libera-

ción, con la II Conferencia General de Episcopado
en Medellín (1968), con el III Sínodo Romano
(1974) y con la Exhortación Apostólica de Pablo

VI “Evangelii Nuntiandi” (1975), se inicia una nue-

va etapa en la interpretación de la religiosidad po-

pular. Se supera la oposición rígida entre enfo-

ques “elitistas” y “populistas”, ambos igualmente
academicistas y ajenos a la experiencia histórica del
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pueblo. Como bien lo expresaba Medellín (6,2):

“Al enjuiciar la religiosidad popular no podemos
partir de una interpretación cultural occidenta-

üzada, propia de las clases media y alta urbanas,

sino del signficado que esa religiosidad tiene en el

contexto de la subcultura de los grupos rurales y
urbanos y marginados”. El análisis científico de la

religiosidad popular, que no se abandona, se des-

plaza ahora al terreno mismo de la experiencia po-
lítica y pastoral junto a los más pobres y explo-

tados. De ahí surge una aceptación crítica de la re-

ligiosidad popular, que reconoce en ella valores y
antivalores, elementos liberadores y enajenantes,pro-

testa y opio. Referente a la pastoral, se pasa del re-

formismo litúrgico a una pastoral de discernimiento

y de educación de la fe.

No cabe aquí hacer una tipología de todos los

estudios aparecidos en esta nueva etapa de interpre-

tación de la religiosidad popular. Sólo resumimos
aquí algunas tendencias, para mostrar la pluralidad

de enfoques.

Una primera tendencia, que podríamos llamar

eclesiológica crítica, toma como punto de vista

fundamental la misión de la Iglesia. Según este en-

foque, para que exista coherencia entre religiosidad

popular e Iglesia, debe producirse una real crisis

interna de esta religiosidad y una conversión de la

Iglesia. Sólo en esta crisis y renovación puede reali-

zarse el potencial liberador de la fe. Ahora bien,

ésto no puede ser un fenómeno masivo, sino de

minorías conscientes, las que encarnarían mejor la

misión propia de la Iglesia de ser fermento en la

masa. 6
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Una segunda tendencia en la interpretación de

la religiosidad popular, que podríamos calificar de
popular crítica, asume como punto de vista funda-

mental, el re-descubrimiento de las actitudes y va-

lores positivos del pueblo oprimido, como matriz

de una conciencia revolucionaria. Sólo a partir' de
éstos se podrían discernir los “gestos sacrales mo-
delados” del catolicismo popular, en los cuales el

pueblo se expresa .

7

Una tercera tendencia, que podríamos llamar

pastoral crítica, toma como punto de vista funda-

mental el re-descubrimiento del mensaje liberador

de la Biblia. La fe no es sólo conversión personal,

sino también principio crítico de la sociedad, por

lo tanto, la evangehzación tendría la fuerza sufi-

ciente para politizar y liberar la religiosidad popu-
lar .

8

Una cuarta tendencia, que llamaríamos históri-

co crítica, asume como punto de vista fundamental
la historia de la evangehzación y de la formación de
la Cristiandad colonial en América Latina. En esta

historia encontraríamos las raíces de la contradic-

ción entre una conciencia indígena y mestiza opri-

midas y una cultura y religión extranjeras, impues-

tas por la colonización, y de allí descubriríamos los

elementos de protesta y de alienación de la religio-

sidad popular actual .

9

En la experiencia de los cristianos comprometi-
dos con el movimiento popular en América Latina,

esta actitud de aceptación crítica de la religiosidad

popular, que de hecho combinaba dialécticamente

los cuatro puntos de vista que hemos resumido,
permitió llegar a un mayor y más profundo conoci-
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miento de esta religiosidad popular. No un conoci-

miento abstracto, sino pastoral y político, que hizo

madurar una nueva interpretación. El punto clave

de esta maduración fue la afirmación cada vez más
nítida del pueblo como clase y como sujeto histó-

rico de su propia cultura, su propia conciencia y,
por ende, de su propia manera de vivir y de expre-

sar su religiosidad.

TERCERA ETAPA: EL PUEBLO EXPLOTADO
Y CREYENTE, COMO SUJETO DE LIBERACION Y
EVANGELIZACION

Hacia 1978, en el contexto de preparación de
la III Conferencia General del Episcopado Latinoa-

mericano, se inicia una tercera etapa en la interpre-

tación de la religiosidad popular. Ya no se trata de
la aceptación crítica de ésta, que discierne en ella

elemenos negativos y positivos, alienantes y libera-

dores. Se supera también el nivel demasiado estre-

cho de una teoría de la religión (normalmente de
inspiración marxista), que opone la religión-opio a

la religión-protesta y que elabora criterios políticos

o teológicos de discernimiento. En todos estos aná-

lisis, el sujeto que discierne críticamente es por lo

común el sociólogo, el político, el agente de pas-

toral o el teólogo profesional. En la nueva etapa de

interpretación de la religiosidad popular el punto
de partida es más bien el análisis de la realidad total

y conflictiva del pobre y de las clases explotadas.

Ya no se trata de discernir valores o elementos reli-

giosos, sino la práctica total y concreta del pueblo.

El análisis se desplaza así de la conciencia social,

considerada en sí misma, a la práctica social y a la
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movilización popular de las clases explotadas en
situaciones históricas determinadas.

Un buen ejemplo de este nuevo planteamiento
lo encontramos en Gustavo Gutiérrez .

10 El punto
de partida aquí es la situación contreta del pueblo
latino-americano como pueblo simultáneamente
explotado y creyente. El sujeto de la religiosidad

popular es este pueblo explotado en lo económico,
político e ideológico, pero también con una enor-

me potencialidad revolucionaria, que toma con-

ciencia de ser clase social, sujeto o activo de la

revolución y de la construcción de una sociedad

distinta. El “factor religioso”, del cual la religio-

sidad popular es solamente una expresión, es parte

constitutiva de este pueblo explotado, y según sea

el grado de estancamiento o de movilización del

pueblo, ese factor será más bien obstáculo o fuerza

liberadora. No se puede separar el análisis de la

religiosidad popular del análisis político global o

vice-versa. “No se puede, es necesario subrayarlo,

separar estas dos situaciones y estas dos posibili-

dades. La potencialidad de una fe liberadora está

ligada a la capacidad revolucionaria, y viceversa, en

lo concreto de la vida del pueblo pobre y oprimido.

No es posible, por eso, intentar desarrollar una de
esas posibilidades sin tener en cuenta la otra. Eso es

lo que hace inquietante ese crecimiento de concien-

cia política y conciencia cristiana. El pueblo explo-

tado y cristiano como punto de partida marca bien

la perspectiva de unidad en que se ha desenvuelto

el trabajo de muchas comunidades cristianas popu-
lares en América Latina. Desde ese terreno real es

posible superar sin simplificaciones la dicotomía
que ciertas teologías imponen, pero que la práctica
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popular ignora y que su reflexión critica desde hace
tiempo”. 1

En el contexto de preparación de la III Confe-

rencia de Puebla surgió otra interpretación de la

religiosidad popular de América Latina, diame-
tralmente opuesta a la descrita anteriormente. Esta

posición tomó cuerpo en el Documento de Consul-

ta de dicha Conferencia. 12 Aquí el punto de par-

tida ya no es el pueblo oprimido y creyente, sino el

pueblo cristiano y eclesial (N° 684). El pueblo ya
no aparece como sujeto de su propia liberación,

sino como base social de apoyo de la Cristiandad y
de la Iglesia. A partir de Medellín, la Iglesia latino-a-

mericana había tomado progresivamente concien-

cia de la situación de pobreza y explotación del pue-

blo. El hecho de la explotación masiva del pueblo
en un continente que se decía explícitamente

cristiano, se convirtió en el desafío principal y en la

exigencia fundamental y más inquietante para la

Iglesia. La evangelización se fue así re-definiendo a

partir de los procesos de liberación. Contra todo
ésto reaccionó el Documento de Consulta de Pue-

bla. Se construyó una alternativa a Medellín, donde
el punto fundamental fue el rescate espiritual del

pobre. 13 El pobre, como hombre humillado y ex-

plotado, es ahora rescatado espiritualmente como
católico y religioso. Su realidad masiva y conflic-

tiva ya no desafía a la Iglesia, sino que la tran-

quiliza, reforzando sus estructuras de cristiandad.

En el pueblo ya no se considera su radical situación

de explotación, sino su “radical sustrato católico

(N° 59).” “La religiosidad popular ocupa así en el

Documento de Consulta el lugar que los pobrer

tenían en Medellín”. 14
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Esta posición del Documento de Consulta fue

fundamentalmente derrotada en Puebla (28 de
enero—13 de febrero de 1979). Esto no significa

que dicha posición no siga siendo todavía una posi-

ción importante en la Iglesia latino-americana, es-

pecialmente dominante en la cúpula eclesiástica del

CELAM. Veamos rápidamente la posición del Do-
cumento Final de Puebla, que aportará un avance
significativo en la interpretación de la religiosidad

popular. 15

En primer lugar, la Conferencia de Puebla re-

asume la línea de la Conferencia de Medellín,- que
el Documento de Consulta había tratado de adulte-

rar: la pobreza y la injusticia constituyen el gran

desafío para la pastoral y la tarea de evangelización

de la Iglesia (N° 90). Evangelización implica libera-

ción y lucha por la justicia. Lo que se opone histó-

ricamente a la evangelización es la opresión y no la

modernidad, la secularización o el ateísmo. El Do-
cumento Final de Puebla reconoce además que los

años de la década de los 60, estuvieron “marcados
por un despertar de las masas populares” (N° 233)

y que una de las aspiraciones fundamentales del

pueblo latino-americano es la de “ser tenido en

cuenta como persona responsable y como sujeto de

la historia . . .” (N° 135).

El texto más positivo de Puebla, que orienta

definitivamente el análisis de la religiosidad popular
en un nuevo sentido, está en el N° 1147: “El com-
promiso con los pobres y los oprimidos y el surgi-

miento de las Comunidades de Base han ayudado a

la Iglesia a descubrir el potencial evangelizador de
los pobres”. El pobre, por tanto, no sólo es recono-

cido como sujeto de su propia historia, (N° 135),
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sino también como portador de un carisma evange-

lizador.
16 Este carisma tiene un sentido activo,

cuya raíz y dinamismo viene del pueblo de los po-

bres y revela en ellos la presencia de la Palabra de
Dios. En otras palabras, se reconoce aquí lo que
decíamos antes sobre el pueblo explotado y cre-

yente como sujeto de la religiosidad popular. Esta

ya no es puro objeto de análisis o de evange-

lización: “la religiosidad popular no solamente es

objeto de evangelización, sino que, en cuanto con-

tiene encarnada la Palabra de Dios, es una forma
activa con la cual el pueblo se evangeliza continua-

mente a sí mismo” (N° 450). “Para ello, es de pri-

mera importancia atender a la religión de nuestros

pueblos, no sólo asumiéndola como objeto de evan-

gelización sino también, por estar ya evangelizada,

como fuerza activamente evangelizadora” (N°

396, subrayados nuestros). Lo mismo se reconoce

en los números 910, 935 y 959.

Sólo a partir de todo lo anterior se puede afir-

mar la mutua implicancia entre potencial evange-

lizador y potencial liberador del pueblo. Esto es

justamente lo que explícitamente reconoce Puebla:
“ ... la brecha entre ricos y pobres, la situación de

amenaza que viven los más débiles, las injusticias,

las postergaciones y sometimientos indignos que
sufren, contradicen radicalmente los valores de dig-

nidad personal y de hermandad solidaria. Valores

éstos que el pueblo latinoamericano lleva en su co-

razón come imperativos recibidos del Evangelio.

De ahí que la religiosidad del pueblo latinoame-

ricano se convierte muchas veces en un clamor por

una verdadera liberación” (N° 452). Así llegamos a

la misma conclusión que la capacidad liberadora de
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la fe del pueblo está ligada a su capacidad revolu-

cionaria y, lo que es más importante, en determi-

nadas circunstancias, la capacidad revolucionaria de
las clases explotadas está también ligada a su capa-

cidad evangelizadora.

II. LA RELIGIOSIDAD POPULAR
EN AMERICA CENTRAL

DESCRIPCION DEL PROBLEMA: LA RELIGION DEL
PUEBLO FRENTE A LA CRISIS DEL SISTEMA
CAPITALISTA

Es opinión generalizada entre los dentistas so-

ciales, que la actual crisis del sistema capitalista no
es sólo económica y política, sino también ideoló-

gica. Esta crisis ideológica no se “agrega” a las ante-

riores, sino que corresponde a una toma de con-

ciencia masiva de la ilegitimidad del sistema econó-

mico y político. Se trata de una crisis generalizada

de la sociedad civil, e.d. del fundamento ético e

intelectual del sistema de dominación. Si decimos
que existe una crisis de legitimidad del sistema, no
queremos decir que el sistema era antes legítimo.

Nunca lo ha sido. Pero era impuesto y aceptado
por las mayorías como un sistema legítimo. Hoy la

crisis ideológica del sistema capitalista implica una
toma de conciencia por parte del pueblo de la i-le-

gitimidad del sistema; el sistema es rechazado cons-

cientemente como ilegítimo.

En América Latina en general, pero en forma
muy especial en América Central, la legitimidad del

sistema económico y político es elaborada cons-

cientemente en términos de vida y muerte. El siste-
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ma político es i-legítimo porque mata. El sistema

económico es i-legítimo porque también mata: nc

asegura la vida de las mayorías, es decir no asegura

trabajo, pan, techo, salud, educación y seguridad

para todos. La legitimidad del sistema no es pen-

sada sólo en términos técnicos, teóricos, políticos o

ideológicos, sino que es vivida directa y masiva-

mente en términos de vida o muerte. Algunos fac-

tores propios de América Central, que han radicali-

zado esta crisis de legitimidad del sistema, son el

carácter marcadamente oligárquico de la domina-
ción política y la ausencia casi total en el pasado de

experiencias de vida democrático-burguesas o po-

pulistas. Además, las múltiples y profundas inter-

venciones directas del imperialismo norteamericano
en la región. Todo ésto ha tenido como conse-

cuencia la mantención de un sistema de domina-
ción extremadamente violento, cruel, represivo,

que ha sido incapaz de desarrollar una hegemonía,
un consenso, una sociedad civil estable y sólida.

En esta crisis de legitimidad del sistema hay
que considerar la realidad fundamental y bastante

característica de América Central que justamente
nos corresponde analizar en este artículo: la religio-

sidad popular. La religiosidad popular es una mani-

festación, no la única, de lo que otros autores han
llamado el “factor religioso” o que yo llamaría “el

sentido cristiano tradicional” del pueblo. Uno de
los núcleos más importantes de este “sentido cris-

tiano tradicional” ha sido la afirmación de la vida.

En esta afirmación ha jugado un papel muy impor-

tante la evangelización, desde la colonia hasta nues-

tros días. El cristianismo, a pesar de sus seculares

ambigüedades, adulteraciones y manipulaciones, ha
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conservado y transmitido el sentido evangélico de
la vida. Este constituye el núcleo central del men-
saje cristiano y se expresa directamente en la fe en
la Resurrección de Jesús y en la esperanza del Rei-

no de Dios. La evangelización de América Latina,

igualmente, a pesar de todas sus ambigüedades, a-

dulteraciones y manipulaciones, supo realmente
transmitir este sentido evangélico de la vida, espe-

cialmente en las clases y sectores más pobres y ex-

plotados. De ahí que el núcleo constitutivo del sen-

tido cristiano tradicional del pueblo latino-ameri-

cano y de su cultura, sea este sentido profundo de
la vida. En la religiosidad popular este sentido de la

vida y el correspondiente rechazo de todo lo que es

muerte, se expresa también normalmente y fre-

cuentemente en los temas religiosos referentes a la

Resurrección de Cristo y al Reino de Dios. Estos

temas pertenecen ya a la memoria religiosa histó-

rica del pueblo explotado y son temas que nunca
han sido olvidados o traicionados, contra todos los

intentos de manipulación ideológica de las clases

dominantes. Los pobres de América Latina, a pesar

de cinco siglos de dominación colonial “cristiana”,

han sabido discernir, asimilar y profundizar este

núcleo sub-versivo del evangelio referente a la vida.

Los dos hechos que hemos descrito: la crisis de

legitimidad del sistema y el sentido cristiano tradi-

cional del pueblo, no son dos hechos paralelos, sin

ninguna relación mutua. Por el contrario, son dos

hechos profundamente vinculados en la conciencia

del pueblo latino-americano, y muy especialmente

en la del pueblo Centro-americano. La crisis de legi-

timidad del sistema, entendida en términos de vida

o muerte del pueblo como mayoría, es elaborada
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también conscientemente por la conciencia reli-

giosa del pueblo, en los mismos términos de vida o
muerte. El pueblo se enfrenta con una amenaza
colectiva y permanente de muerte. Este hecho inci-

de directa y explícitamente en el sentido cristiano

tradicional del pueblo. El sentido cristiano de la

vida, enraizado en la conciencia popular, le ha per-

mitido tomar conciencia y reaccionar frente al peli-

gro mortal del sistema de dominación. La concien-

cia política y la conciencia cristiana del pueblo
coinciden y se refuerzan al interior de un mismo
movimiento de lucha contra el sistema capitalista

dominante. Esa coincidencia nos explica en gran

medida el carácter masivo, profundo, violento y
consciente que tiene la actual crisis de legitimidad

del sistema en América Latina. La toma de con-

ciencia política ha reforzado el sentido cristiano y
evangélico tradicional del pueblo, y vice-versa: su

conciencia cristiana ha reforzado su conciencia po-

lítica.

Un hecho característico de América Central,

pero también generalizado en todo el continente,

es que los movimientos eclesiales de base adquieren

rápida y fácilmente una radicalidad política, sin

perder dichos movimientos su propia identidad

eclesial y vice-versa: allí donde hay un alto grado

de movilización popular, también se genera fácil-

mente un movimiento cristiano popular de renova-

ción evangélica. El discurso religioso, que afirma el

sentido evangélico de la vida, tiene una incidencia

masiva y profunda en la conciencia política del

pueblo (el caso de los discursos de Monseñor Oscar

Romero de El Salvador es evidente). Y vice-versa:

el discurso político tiene también una incidencia
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directa en la conciencia religiosa del pueblo. La
explicación de este fenómeno la encontramos en
las características propias y específicas de la crisis

de legitimidad del sistema y del sentido cristiano

tradicional del pueblo en América Central, tal co-

mo las hemos descrito anteriormente. Aquí podría-

mos multiplicar los ejemplos históricos para ilustrar

y probar lo que hemos expuesto. Habría que anali-

zar el movimiento de Comunidades Cristianas Po-

pulares en El Salvador, la participación de los cris-

tianos en la revolución sandinista en Nicaragua, el

impacto de la pastoral popular en la organización

de los movimientos campesinos en Guatemala,
Honduras y Panamá, etc., los partidos de izquierda

y los movimientos de liberación de Centro-América
han ido entendiendo esta situación y van cayendo
así los viejos esquemas positivistas y secularizantes,

heredados de la vieja izquierda latinoamericana.

Una consecuencia directa de todo lo anterior,

es el papel activo y positivo que ejerce la concien-

cia cristiana tradicional del pueblo (y sus manifes-

taciones en la religiosidad popular y en los movi-
mientos eclesiales populares) en la organización po-

lítica de las masas Centro-Americanas. Si el sentido

cristiano tradicional del pueblo ha jugado un rol

activo en la toma de conciencia de la crisis de legiti-

midad del sistema capitalista y ha prevenido a las

masas frente al peligro mortal que éste le significa,

también positivamente este mismo sentido cristia-

no tradicional juega un papel activo en la construc-

ción de una sociedad civil alternativa, popular y
revolucionaria. El pueblo utiliza normalmente su

conciencia religiosa y los valores religiosos como
espacio e instrumento para la elaboración de un
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proyecto histórico, de una visión de mundo, de un
amplio movimiento ético o intelectual que exprese
sus más profundas aspiraciones económicas y polí-

ticas por una vida mejor.

UN NUEVO MARCO TEORICO DE INTERPRETACION
DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR

(a) LA RELIGIOSIDAD POPULAR Y LA CONCIENCIA.
ORGANIZACION Y MOVILIZACION DEL PUEBLO

Lo que hemos dicho anteriormente en forma
descriptiva, quisiéramos ahora reflexionarlo y pro-

blematizarlo teóricamente. Tomamos como punto
de partida algunos elementos del marco teórico ela-

borado por Otto Maduro, en su interesante libro

Religión y Lucha de Clases .

17 Aquí nos interesa

sobre todo el capítulo cuarto, titulado: El campo
religioso como factor activo en los conflictos socia-

les. El autor, después de analizar el campo religioso

como producto de los conflictos sociales (capítulo

segundo) y como terreno relativamente autónomo
de los mismos (capítulo tercero), pasa a analizar el

campo religioso como factor activo en los conflic-

tos sociales o lo que él llama condicionamientos

religiosos de las luchas sociales. El autor sitúa su

reflexión de lleno en la realidad latinoamericana.

Nuestra observación de la religiosidad popular
en América Central nos ha confirmado la opinión

tradicional que ésta es en gran medida un producto
de la lucha de clases, parcialmente producida por
las relaciones sociales y también relativamente

autónoma, con una actividad y expresión propia y
específica. La religiosidad popular y la vida de las

Iglesias está fundamentalmente determinada por
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los conflictos sociales, pero estos conflictos atra-

viesan la realidad religiosa y eclesial asumiendo for-

mas y características que le son propias y especí-

ficas. Esta opinión tradicional, si bien es cierta, es

completamente insuficiente para explicar la reali-

dad centroamericana que hemos descrito anterior-

mente. Es necesario avanzar más y analizar —como
lo hace Otto Maduro— el influjo significativo que la

religión puede tener sobre el desarrollo, estructura-

ción y expresión de los conflictos sociales.

Otto Maduro establece el siguiente principio

general: “
. . . paira los grupos sociales subalternos

con una visión preponderantemente religiosa del

mundo, la capacidad de transformar su condición
social subalterna depende de su aptitud paira cons-

truir una visión reügiosa del mundo independiente

de, diferente de y opuesta a la visión dominante del

mundo en su propia sociedad” 18
. Cuando este

principio se cumple, en circunstancias históricas

bien determinadas, la religión de las clases explo-

tadas tiende a cumplir una función revolucionaria.

El autor analiza este grado de autonomía de las

clases dominadas que puede expresarse en el campo
religioso: en el nivel de la conciencia de clase, la

organización de clase y la movilización de clase. La
religión puede así influir activamente, como ya
hemos, visto, en el desarrollo de la conciencia de
clase de los sectores explotados. Igualmente, una
religión puede funcionar como “canal de organi-

zación autónoma de las clases subalternas, sobre
todo si hay un solo sistema religioso común a las

clases subalternas, distinto y opuesto al sistema
religioso (o a los sistemas religiosos) de las clases

dominantes” (p. 194). Por último, una religión
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puede funcionar como “canal de movilización de
las clases subalternas contra la dominación, sobre

todo si existen conflictos declarados entre un siste-

ma religioso común a las clases subalternas y un
otro exclusivo de los dominantes’’ (p. 195). Este

influjo del campo religioso sobre los conflictos

sociales se da sobre todo en sociedades —como cier-

tas sociedades feudales— “donde el campo religioso

constituye la principal institución reproductora de
las relaciones sociales”. En tales sociedades es

prácticamente imposible un cambio revolucionario,

si no se produce un cambio significativo en el

campo religioso: “
. . . sólo con transformaciones

religiosas previas y/o concomitantes pueden tales

grupos (explotados) situarse, orientarse y actuar en
contra de las clases dominantes” (p. 195). Para que
el influjo del campo religioso sobre el campo social

y político sea posible, la religión de las clases

explotadas no sólo debe expresar su contradicción

fundamental con las clases explotadoras, sino que
también debe “conservar una cierta continuidad

con las tradiciones de la misma clase (y, sobre

todo, con las tradiciones religiosas de ella)”

(p. 197). Esta continuidad es la que posibilita a la

transformación revolucionaria de la religión una
comunicación, difusión y adhesión colectiva por
parte del pueblo.

Creemos que este marco teórico general, elabo-

rado por Otto Maduro, es fundamentalmente
verdadero para un análisis de la religiosidad popular

en Centro-América. Ya hemos visto cómo el “senti-

do cristiano tradicional” del pueblo ha influido en

la toma de conciencia de la crisis de legitimidad del

sistema capitaüsta y en la elaboración de una so-
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ciedad civil alternativa, popular y revolucionaria. Y
vice-versa, cómo el movimiento político centro-

americano ha vitalizado la conciencia cristiana del

pueblo y sus manifestaciones en la religiosidad

popular y en las comunidades cristianas populares.

El movimiento cristiano, y más específicamente el

movimiento de comunidades de base, ha sido un
espacio importante (pero ciertamente no el único)

para la formación de una conciencia de clase, una
organización y una movilización de clase en contra

del sistema capitalista dominante. El trabajo de

evangelización y de organización eclesial del pueblo
se ha desarrollado permanentemente desde el

proceso de liberación de las clases explotadas y en
contradicción con el sistema dominante. Los már-

tires cristianos de esta “Iglesia Popular”, asesinados

por las diferentes, dictaduras, son el mejor símbolo
de este proceso, y su veneración masiva por parte

del pueblo, lo reconfirma.

(b) LA RELIGIOSIDAD POPULAR EN LA CRISIS DE LA CRIS-
TIANDAD Y EN LA RENOVACION DE LA IGLESIA QUE
NACE DEL PUEBLO

El análisis anterior debe ser sin embargo, pro-

fundizado con nuevos elementos, que nos permitan
interpretar mejor la realidad de la religiosidad

popular en América Central. Un concepto clave

para esta interpretación es aquel de “Cristiandad”

y la diferencia entre Cristiandad e Iglesia. Nosotros
definimos la Cristiandad como un modo específico

de inserción de la Iglesia en la sociedad, que utiliza

como mediación el poder político y social de las

clases dominantes 19
. La cristiandad no define

directamente la Iglesia, sino la relación Iglesia-
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sociedad. La realidad de la Iglesia no coincide com-
pletamente con la Cristiandad y la crisis de un de-

terminado modelo de Cristiandad no implica nece-

sariamente la crisis de la Iglesia. Puede darse una
inserción de ’glesia en la sociedad al margen y en

contra del poder social y político de las clases

dominates. En la Cristiandad hay una relación de
mutua legitimación entre la Iglesia y el poder de las

clases dominantes. Esta legitimación puede ser

condicional o incondicional; puede referirse a la

sociedad política o a la sociedad civil, variando en
todos estos casos el tipo de Cristiandad. El régimen
de Cristiandad, implica, en todo caso, una inte-

gración de la iglesia al sistema político dominante.
La Iglesia busca asegurar su presencia e influjo en el

conjunto de la sociedad, mediante esta integración.

En América Central, como en el resto de Amé-
rica Latina, ha funcionado desde la época colonial

un régimen de Cristiandad. Lo específico de
Centroamérica, es que la Iglesia no sólo ha legi-

timado el poder político dominante, sino que tam-
bién ha ejercido un rol especialmente activo en la

constitución y conservación de la sociedad civil, es

decir, del fundamento ético e intelectual de ese

poder político. Las oligarquías nacionales han sido

incapaces de generar ellas mismas una sólida so-

ciedad civil, propia y autónoma de la Iglesia. El

movimiento liberal de fines de siglo 19, tampoco
tuvo la fuerza suficiente para construir dicha socie-

dad civil. La Iglesia, en cierto sentido, ha jugado el

rol de “Intelectual orgánico” del bloque histórico

en cada país
20

. Esta situación ha comprometido
profundamente a la Iglesia con el sistema domi-

nante, especialmente con su base de legitimidad.
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pero por otro lado, ha significado una debilidad

permanente de esta sociedad civil, puesto que la

Iglesia no ha tenido siempre los elementos nece-

sarios, ni los cuadros intelectuales apropiados para

constituirla. Otra característica fundamental de la

Cristiandad centroamericana, es su amplia base

popular. La base social de la Cristiandad está cons-

tituida fundamentalmente por las clases sociales

más pobres, puesto que las clases medias están

relativamente poco desarrolladas y no han jugado
un rol especialmente activo en la sociedad civil, y
cuando lo han jugado lo han hecho bastante al

margen de la Iglesia. La oligarquía, además de ser

poco numerosa, ha sido dependiente intelec-

tualmente del exterior y, sobre todo por el influjo

del liberalismo, bastante recelosa de la Iglesia.

Las dos características que hemos anotado de

la Cristiandad centroamericana —fuerte integración

de la Iglesia en la sociedad civil y amplia base popu-
lar de apoyo— hacen especialmente válido el esque-

ma teórico que antes hemos esbozado. En tiempos
normales (si es que en América Central alguna vez

se dio esa “normalidad”), la reproducción de las

relaciones sociales se estructura en referencia direc-

ta y explícita con el campo religioso. Tenemos una
situación análoga a la que se daba en la sociedad

feudal, donde toda contestación de la sociedad civil

aparecía necesariamente como una herejía y como
una rebeldía contra la misma Iglesia, lo que afec-

taba directamente la relación de la Iglesia jerár-

quica con el Pueblo. En tiempos de crisis del sis-

tema —y especialmente ahora que se da una fuerte

crisis de legitimidad del sistema— el régimen de
Cristiandad se ve directamente implicado en dicha
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crisis. En otras palabras, la crisis del sistema domi-
nante afecta a la Cristiandad en América Central,

en forma más directa y más radical. La razón está

justamente en esa mayor integración de la Iglesia

en la sociedad civil y por la base social de apoyo de
la Cristiandad que es fundamentalmente de corte

popular. La crisis de legitimidad del sistema o crisis

de la sociedad civil coincide casi con la crisis de la

misma Iglesia como parte de un sistema de Cris-

tiandad. Por otro lado, la base popular de dicha

cristiandad elabora la crisis de legitimidad del

sistema en términos religiosos, que son antagónicos

y contradictorios con los de la Cristiandad domi-
nante. El movimiento popular asume formas reli-

giosas que aceleran la crisis de la Cristiandad.

Debemos dejar muy en claro, utilizando los tér-

minos de nuestro esquema de análisis, que el movi-

miento popular que asume formas y contenidos

religiosos, no entra en contradicción directamente

con la Iglesia Jerárquica, sino con la Cristiandad.

La contradicción con la Iglesia surge tanto cuanto

esa Iglesia asume el régimen de Cristiandad. La con-

tradicción fundamental y directa es movimiento
cristiano contra Cristiandad y no movimiento cris-

tiano contra Iglesia Jerárquica. Esta distinción es

fundamental para comprender el sentido y carácter

de lo que en América Latina se ha llamado “Iglesia

Popular”. Esta no se define como anti-iglesia o

como iglesia paralela, alternativa de la Iglesia Jerár-

quica, sino que se define directa y fundamen-
talmente en contradicción antagónica con la Cris-

tiandad. La Iglesia Popular rompe con la Cris-

tiandad, no con la Iglesia Jerárquica, y busca inser-

tarse en la sociedad al margen y en contra del

poder político y social de las clases dominantes. Su
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único poder es el poder de su fe, esperanza y cari-

dad, el poder del evangelio que encuentra sus raíces

profundas en ese sentido cristiano tradicional del

pueblo explotado. Teológicamente la “Iglesia

Popular” posee una auténtica eclesialidad total y
representa la vocación universal de toda la Iglesia.

La religiosidad popular encuentra en este

contexto su correcta interpretación, tanto en rela-

ción con la conciencia política y con el sentido

cristiano tradicional del pueblo, cuanto en relación

con esta “Iglesia Popular”. La religiosidad popular
aparece así como el campo de producción de una
sociedad civil alternativa a la sociedad civil domi-
nante, donde la conciencia de clase, la organización

popular y la movilización política revolucionaria

no encuentra en la religiosidad popular un obs-

táculo, sino más bien un campo de desarrollo y una
motivación fundamental. Por otro lado, la “Iglesia

Popular” encuentra en esta religiosidad popular,

como expresión de los intereses, valores, cultura y
visión de mundo de las clases populares, coherentes
con el sentido cristiano que le es propio, su ámbito
específico de crecimiento y desarrollo. La
conciencia revolucionaria del pueblo progresa así

sin entrar en contradicción fundamental con la

conciencia cristiana del pueblo y sus expresiones en
la religiosidad popular y en la “Iglesia Popular”.

Más aún, encuentra en ella un espacio de creci-

miento y un dinamismo que la enriquece.

III. CONCLUSION

Concluimos así, a partir de la experiencia

centro-americana, reforzando los planteamientos
que hacíamos al final de la primera parte de este
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artículo. El pueblo explotado y creyente, en la

medida que se afuma como sujeto de su propia

historia, es también el sujeto propio de la reli-

giosidad popular. La conciencia revolucionaria de

este pueblo es también sujeto de su conciencia

evangelizadora. La potencialidad de su fe libera-

dora está ligada a su capacidad revolucionaria y
viceversa. La conciencia política y la conciencia

cristiana del pueblo explotado y creyente se desa-

rrollan en forma convergente y se refuerzan mutua-
mente. Desde esta perspectiva, es el mismo pueblo
el que va discerniendo los elementos alienantes o

liberadores que puedan existir en la religiosidad

popular. Tanto la tarea de concientización política

de las organizaciones populares, como la tarea de
evangelización liberadora de la Iglesia, asumen al

pueblo como sujeto de su propia historia y como
portador activo del carisma evangelizador 21

.

34



Diego Irarrázaval

Nicaragua: una sorprendente
religiosidad

Se dice que ha ocurrido algo nuevo: la partici-

pación masiva de cristianos en la insurrección

contra la dictadura somocista y en la actual

‘reconstrucción’ revolucionaria. Pero no se trata

sólo de acciones de cantidad de creyentes.

Lo más sorprendente, a mi juicio, es cómo allí

aparece el dinamismo liberador de la religiosidad.

Esto se plantea, en otros pueblos de nuestro conti-

nente, como una veta por desarrollar; pero en Nica-

ragua se verifica como un hecho irrefutable.

Es un hecho cuestionador del dogmatismo de
algunos no-creyentes, para quienes la religión del

pueblo es un calmante y una justificación de la

opresión. También cuestiona a muchos creyentes

que no aprecian o dudan del impacto social de la

religiosidad popular.

A continuación, reseño la fuerza socialmente

liberadora del cristianismo del pobre. No vamos a

considerar aquí su utilización para la dominación;
tampoco se examina toda la estructura interna y
significación de esta religiosidad.
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Nos interesa resaltar, en primer lugar, la tra-

dición de protesta religiosa en la historia nica-

ragüense, y luego señalar la mística y el festejo

cristiano en la coyuntura revolucionaria. A modo
de conclusión, anoto rasgos de la encrucijada

actual.

I. DEFENSA DEL POBRE Y
RELIGIOSIDAD COLONIAL

Durante la Colonia, la religión popular tenía

cierto carácter contestatario, según datos fragmen-

tarios con que se cuenta. Desde luego, la masa
parece conservar clandestinamente su tradición

socio-cultural y religiosa
1

. Pero no sólo sobrevive

lo indígena, como afirmación de quienes se resisten

a quedar vencidos. Además, los oprimidos, desde su

visión del mundo y su espiritualidad, van asi-

milando símbolos y ritos cristianos, que dinamizan
su búsqueda concreta de la salvación. Como esto es

patente en la actualidad, cabe inducir sus raíces en

el pasado colonial donde se configura la reli-

giosidad que perdura hasta hoy.

EVANGELIO Y JUSTICIA

La defensa del pobre, hecha por misioneros y
eclesiásticos —sobre lo cual sí se cuenta con sufi-

ciente documentación- tiene efectos en la reli-

giosidad. Al comenzar la Colonia, Alvarez Osorio es

nombrado defensor de indios, y en 1531 pasa a ser

el primer Obispo de Nicaragua. Luego resalta la

obra de Antonio de Valdivieso, el Obispo-mártir,

infatigablemente partidario de los explotados.
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Junto con su amigo Bartolomé de las Casas,

Valdivieso alza su voz contra los atropellos siste-

máticos que sufren los indígenas. Así actúa porque
ellos son “más miserables, más opresos, y agra-

viados”. En 1550 es asesinado por los encomen-
deros Contreras, a quienes el Obispo había
denunciado por posesión ilegítima de esclavos2 .

Estas y otras acciones ayudaban a que los pobres
apreciaran a Dios como partidario de la justicia.

La protesta cristiana contra la dominación
colonial llega también a acciones directas. Por
ejemplo, en León, en 1811, la insurrección popular
que busca la supresión de tributos a los indios y la

abolición de la esclavitud, cuenta con la parti-

cipación de clérigos
3

.

Estos rasgos de una evangelización liberadora

lleva a pensar en sus efectos en la religiosidad de la

masa. Sabemos que la fe cristiana de algunas perso-

nalidades implicaba una defensa de los oprimidos.

Si esa fe fue transmitida a la masa, entonces ella

alimentaría su capacidad de protesta contra la

injusticia.

En toda la América Latina, durante la época
colonial se estructuran las implicancias sociales de

la religiosidad que perdura hasta hoy. Por una
parte, dado que se imparte desde el sistema

colonial de dominación, ella refuerza la condición

de sumisión de los pobres. Por otra parte, tanto por

la manera como hacen suyo el mensaje y el culto

cristiano, como por los efectos de una pastoral de

la justicia, en la religiosidad los pobres expresan su

discrepancia ante una situación opresiva.
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II. PROTESTA RELIGIOSA ANTE EL
ORDEN MODERNO

El desenvolvimiento de lo religioso en la so-

ciedad moderna es, sin duda, muy complejo; aquí
sólo se señalan algunos indicadores y ejemplos ilus-

trativos de su dinamismo liberador.

FIESTAS RELIGIOSAS

Sabemos que las fiestas, particularmente las

‘patronales’, se establecen durante la Colonia. Pero

perduran y hasta se afianzan en el contexto
moderno. En la alegría y creatividad festiva, donde
se manifiesta su propia cultura y modo colectivo de
vivir, los pobres impugnan los parámetros moder-
nos, en especial el racionalismo ateo y la privati-

zación de la existencia.

En la fiesta de la fe hay una intensa experiencia

de gratuidad y salvación. Esta experiencia tiene,

entre otras cosas, una lógica contrapuesta al racio-

nalismo burgués, en que el destino humano es auto-

creado por los ‘ilustrados’. Además, la fiesta prota-

gonizada comunalmente por los pobres se contra-

pone al individualismo y la segregación que caracte-

rizan el orden capitalista.

También resalta el factor peregrinante. Como
señala P.A. Cuadra, “el pueblo se mueve en masa.

Porque nuestra historia es procesional ... la fe

nicaragüense es procesional”. En efecto, los opri-

midos quieren siempre estar en movimiento, supe-

rando la tristeza y la privatización cotidiana; por

eso, su religiosidad es celebración y peregrinación

con Dios.
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Por ejemplo, la fiesta patronal de Managua, que
se inicia a fines del siglo 19. La multitud popular va

en procesión, y bailando, con ‘Santo Dominguito’
o ‘Mingo’, como le llaman cariñosamente. Es el

Santo de la periferia campesina, de los pobres, que
lo traen a la capital y luego lo devuelven a Las
Sierritas; como dice un anciano; “quiso nacer en el

nonte, estar conjermado con los sierreños y quiso

tener su mismo tipo de ellos”.
5

Pero en este caso, como en tantos otros, ocurre

una larga disputa entre el pueblo y los grupos de
poder. Según el relato de I. Pinedo sobre esta

fiesta, el control es iniciado en 1961 por el Arzo-
bispo González y finiquitado cuatro años más tarde

por la Guardia Nacional de Somoza. Había el pro-

blema de la borrachera y otros excesos, pero la

cuestión de fondo parece ser la reivindicación por

los marginados de su tradición religiosa. Para ellos,

la fe es una celebración. Para las autoridades, lo

importante es el orden y su comprensión de la

religión.

LEVANTAMIENTOS CAMPESINOS

El dinamismo liberador de la religiosidad

también aparece en las continuas insurrecciones

campesinas en Nicaragua. Se trata de un campe-
sinado con una piedad profunda, dirigida a Dios y
los santos, a la Cruz y a María. ¿Qué implicaciones

tiene en el terreno socio-político?

Un caso ilustrativo es la sublevación de comu-
nidades campesinas en 1881, contra la expansión

capitalista en la producción de café. El Gobierno
de Zavala acusa a los jesuítas de promover la rebe-
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lión, y decreta su expulsión del país .

6 Probable-

mente esos sacerdotes no eran la causa principal; se

trataría más bien del alzamiento de un campe-
sinado cristiano contra la explotación.

SABIDURIA DEL POBRE

La sabiduría creyente de los pobres también
evidencia el carácter liberador de su religiosidad.

Para la sociedad moderna y burguesa, el pueblo es

ignorante y supersticioso; se le considera sólo

receptor de la verdad. Sin embargo tiene su propia

comprensión de la fe, y a veces explicita una teo-

logía liberadora. Un ejemplo de esto es el cuento
popular del indio teólogo.

Un día, el sacerdote que era el capellán del rey estaba

saliendo del palacio de prisa en camino de predicar un
sermón sobre los siete sacramentos, revisando su

sermón en su cabeza.

Pasó por el salón donde el rey estaba sentado, con su

corte y oficiales comiendo y tomando. El rey pre-

guntó al Padre: “dígame padre, ¿cuántos, dioses

hay? ”. El sacerdote sin pensar dijo: ‘por supuesto

siete ni más ni menos”. El rey se paró furioso y llamó

al sacerdote: “preséntese a esta misma hora mañana
para explicar quienes son los siete dioses o entrega su

vida”. El rey estaba asariado por la falta de respeto y
la prisa de su capellán.

El día siguiente, un indio encontró al padrecito en el

jardín del palacio, caminando por todos lados, angus-

tiado y afligido, y le preguntó: “¿qué pasa padre-

cito? ¿por qué tanto trajín? ”. El padre le explicó

todo lo que había pasado y le dijo: “¿cómo podría

salir de este clavo? Claro que hay un solo Dios”.

Entonces el indio le dijo: “no hay cuidado padre,

déjeme explicar eso en su lugar”. El padre pensaba:
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“¿qué sabe este indio de teología? pero esta bueno,

mejor que él pierda la cabeza antes que yo”. Entonces

el padre presentó al indio al rey para hablar a su

corte, a sus oficiales, en su lugar.

El indio se puso frente a la corte del rey, sin temor, y
dijo: “el primer Dios que muchos de ustedes adoran

es el poder. No importa si ustedes tienen que matar o

atropellar los derechos de los pobres para conseguirlo.

El segundo Dios que ustedes adoran es la tierra; la

tierra que ustedes roban; la tierra que Dios ha hecho
para todos. El tercer Dios que ustedes adoran es el

oro. Unos venden sus conciencias para conseguirlo. El

cuarto Dios que la mayoría de ustedes adoran es el

licor. Sacrifican la paz de su familia y su dignidad en

el altar del licor. El quinto Dios que ustedes adoran es

el egoísmo. No hay nada más importante en su vida

de que usted mismo. No importa que su hermano
tenga que sufrir, la palabra ‘yo’ es Ia primera escrita

en sus corazones. El sexto Dios que muchos adoran es

el sexo. Sacrifican sus esposas y se burlan de sus votos

de matrimonio para adorarlo. El íiltimo Dios que de

vez en cuando nosotros adoramos y honramos es el

Dios verdadero, que mandó su hijo para salvarnos del

poder de otros dioses”.

Así, el indio no sólo salvó la vida del padre sino dejó

una buena meditación al rey y su corte .

7

En esta y otras expresiones simbólicas del pue-

blo aparece una gran verdad. Los grupos domi-
nantes son idólatras. Así los percibe el pobre,

cuando ejercita su derecho a pensar la fe. Por otra

parte, el indio, los ‘ignorantes’ conocen al Dios vivo

y liberador. En su religiosidad hay una afirmación

del Dios verdadero, que libera de los dioses de la

opresión.

Sin embargo, también hay rasgos supersticiosos

en el pueblo. Por medio de algunos ritos se trata de
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adquirir un poder de carácter mágico. Por ejemplo,

volteando a un santo y prendiéndole una vela, se

encuentra un objeto perdido o se gana a una
persona amada. 8 En este tipo de creencias se des-

figura la acción salvífica de Dios y la intercesión de
los santos.

III. MISTICA CRISTIANA EN LA
INSURRECCION SANDINISTA

Ha sido un duro y largo camino, que germina
en la década del 60 y se afianza en la década si-

guiente, hasta la victoria de las masas con su Frente

Sandinista, en Julio de 1979. En términos gene-

rales, la fe cristiana de los pobres se articula con
una práctica concreta de liberación. En estas condi-

ciones, las religiosidad de las masas tiene un dina-

mismo sorprendente.

TESTIMONIOS9

Una mujer nos habla con el entusiasmo de los

que han sobrevivido en el enfrentamiento social:

Al comenzar la insurrección, le dije: “Virgen Santí-

sima, protégenos, cuando todo esto termine, te voy a

rezar una novena”. Todas las noches rezamos, leíamos

la Biblia . . . así no tuve miedo, no pensaba si moría o

vivía ... en ese tiempo tan crítico, la fe nos alentaba

y daba esperanza ... el día que llegaron a bom-
bardear, rezaba el Padre Nuestro ... y Dios puso la

mayor parte en la victoria ... el armamento era infe-

rior al de Somoza . . . pero con el poder de la fe . . .

42



Un combatiente sandinista, padre de familia,

nos habla con sencillez:

Cuando me fui clandestino, le dije a mis hijos: “yo no

voy a estar” ... y antes me iba al Santísimo, y le

decía al Señor: “quiero alcanzar esa fuerza para poder
desprenderme de mi hogar . . . toda Nicaragua será mi

esposa y mis hijos” ... Y le decía al Señor: “si yo
caigo, que haya otras personas que trabajen fuerte-

mente, y si no me pasa nada, serviré al pueblo”. Así

hice ese compromiso con el Señor . . .

“Caían los compañeros a mi lado, y yo esperaba el

balazo, pero no llegaba ... en todas las comunidades
que llegué, encontraba a las mamás con el rosario

rezando . . . María Santísima les dio esa fe. Las

mamás, cuando caían sus hijos, ni lloraban, porque
tenían que hacer café para los compañeros . . . Ahora,

estoy ayudando como cristiano en la revolución, eso

es lo que me llena, y me llevará al más allá . .

.

Nosotros hemos visto la luz. ¡Qué nuestros corazones

sigan fermentados con la sangre de tantos Cristos de

Nicaragua! Para que este país sea el huerto, y que sea

el Reino ... y para ayudar a otros países a construir

el Reino”.

Un joven campesino, que tiene una respon-

sabilidad pastoral, nos dice con su rostro tímido
pero con voz vehemente:

Siempre le pedía a Dios que me diera fortaleza, que
pudiera seguir trabajando sin temor . . . estábamos

reunidos, y cuando paraba el jeep de la Guardia de

Somoza, en el fondo sentíamos miedito . . .
pero la

fuerza de la fe, ¡cómo nos mantenía! Con esa fe de

rezar, de pedirle a Dios, al terminar de rezar, nos

sentíamos con más valor . . .

Otra gente, usaba la religiosidad popular para que

ganara Somoza. Mientras unos pedíamos la justicia,

otros pedían la injusticia. Pero ahí Dios pone su
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parte, por la justicia. Y no basta sólo la pura fe. Las

dos cosas: la fe y la acción. Creemos que Dios nos va

acompañando, hasta el último momento, pero

también hay que actuar. Dios no pone el mal. Una
persona humana pone el mal. Y otra persona tiene

que quitar el mal. La fe se demuestra por las obras . . .

la fe ayuda bastante, pero uno tiene que actuar, para

quitar el yugo que teníamos.

Se trata pues de una mística muy radical, con
mediaciones muy precisas. Es la mística sandinista,

cuyo objetivo es la justicia y la liberación nacional.

Es la voluntad de las masas empobrecidas de al-

canzar el poder y construir una nueva sociedad.

Con todo eso se entronca la espiritualidad cristiana,

una fe que vence el miedo, una comunión con el

Señor de la vida.

EXPERIENCIA PASCUAL

Esos testimonios evidencian cómo en la ardua
lucha hay una experiencia de Dios. No se las

confunde; tampoco se las separa. Dios es invocado

y reconocido como el libertador, el que da vida; y
es Dios, no es un mero nombre religioso para la

acción de los pobres. Pero esta acción —en que se

verifica la fe— es vivida como una resurrección,

como un modo de avanzar hacia el Reino.

Así se canta, por ejemplo, en la Misa campe-
sina:

Vos estás resucitado/en cada brazo que se alza

para defender al pueblo /del dominio explotador . . .

Vos sos tres veces Santo/Vos sos tres veces Justo

libéranos del vugo/danos la libertad . . .

10
.
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Se trata, pues, de una mística pascual. En un
contexto de muertes injustas y de donación de

vida, de represión y lucha, miedo y esperanza, este

pueblo —con toda su religiosidad— se sumerge en el

cauce profundo de la Pascua de Cristo. Como
señala uno de los testimonios, en un pueblo
“fermentado con la sangre de tantos Cristos de
Nicaragua, para que este país sea el huerto, que sea

el Reino . . .

Así también lo atestiguan, con más precisión

doctrinal, los Obispos nicaragüenses: “acoger el

don gratuito del Padre supone comprometerse en la

lucha por la justicia y la creación de la fraternidad;

ésta encuentra, a su vez, su pleno sentido en el

reconocimiento de la presencia del amor liberador

de Dios en la historia”.
11 Este parece ser el

contenido de la mística de este pueblo cristiano en

su heroico comportamiento.

IV. TRIUNFO POPULAR Y
FESTEJO CRISTIANO

Después de la victoria, y a pesar de tanta des-

trucción por la guerra y la grave situación de
pobreza, Nicaragua ha sido alegría. Esto marca
profundamente la celebración de la fe. Anotamos
un ejemplo:

Te alabamos, Padre, porque hoy más que nunca te has

hecho presente en nuestra historia y te damos gracias

porque los cautivos hemos vuelto a la libertad . . .

Por eso, queremos celebrar este día pascual, este día

de resurrección de tu pueblo . . ,

12
.
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La celebración eucarística tiene dos notas

distintivas: una conmovedora memoria de los már-
tires y héroes, y una sincera acción de gracias al

Señor que condujo a su pueblo hacia la libertad. Lo
que más resalta es la alegría de la resurrección,

expresada en estas liturgias, con una referencia

muy precisa a la lucha victoriosa del pueblo.

La fiesta popular de mayor importancia —a
juicio de muchos— es la Inmaculada, a comienzos
de Diciembre. Se realizan novenas, en los hogares y
en los barrios. La noche de fiesta, las calles se

llenan de cantos, cohetes, y el tradicional ‘griterío’:

“quién causa tanta alegría”, a lo que se responde:

“la concepción de María”; y los niños corren de
casa en casa para recibir dulces. Después del triunfo

popular, hay mayor motivo para este festejo tradi-

cional, y así se expresa en nuevos elementos de
oración y reflexión.

SANTOS PROTECTORES DE LA LIBERACION

En las fiestas tradicionales de cada población,

las imágenes de Cristo, María y los santos vuelven a

ser veneradas como siempre, con ofrendas de velas,

canto y baile, procesiones y rezos. Pero ahora se

trata de protectores de un pueblo a quién Dios

hace pasar de la opresión a nueva vida. El culto a

los santos tiende pues a reactivarse con una nueva

carga histórica.

La heroica Estelí, despiadadamente bom-
bardeada y ametrallada, logró su liberación el día

de la Virgen del Carmen. Al año, la celebración

patronal ha sido grandiosa. El pueblo le ha agra-

decido esta liberación concreta y la paz; y en la
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procesión, en el anda junto a la Imagen, se han
puesto simbólicamente jóvenes combatientes y
mujeres en oración.

En Monimbó, Masaya, la patrona Virgen de la

Asunción ha sido venerada desde el siglo 18 por

salvarla de un volcán en erupción. Ahora se celebra

además un triunfo histórico, y ha sido

solemnemente coronada. Como explican los organi-

zadores de su fiesta: “así como Ella cumplió con
nosotros, de concedernos triunfar, así nosotros

estamos ahora cumpliéndole nuestra promesa . . .

nosotros estamos firmemente convencidos que la

acción del pueblo, la protección de Dios y la ayuda
de María, decidieron nuestra victoria”.

13

En Managua, una multitud ha venerado y fes-

tejado al pequeño Santo Domingo, desde la ‘traída’

hasta la ‘dejada’ en Las Sierritas.
14 El ritmo

jubiloso de las marimbas, unos diez mil —desde
niños hasta ancianos— bailaban con el Santo por las

calles. Según el periódico Sandinista: “Santo
Domingo fue celebrado en el primer año de la revo-

lución. La victoria del FSLN sobre la dictadura

continúa siendo motivo de fiesta para nuestro

pueblo” 15
.

También es notable cómo organizaciones popu-
lares actúan en algunas de estas fiestas religiosas.

Por ejemplo, en Granada y Somoto, los Comités de

Defensa Sandinista y otros organismos asumen un
papel de apoyo al pueblo en su celebración.

16 En
estas y otras formas, el avance político del pueblo
dinamiza sus manifestaciones religiosas.

En términos globales, se puede decir que una
masa cristiana y festiva ha combatido por una vida
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nueva. Ha luchado para ser libre y para compartir
alegría. Por eso la revolución sandinista afecta las

fiestas religiosas. A su vez, la práctica social está

fundamentada en una vivencia de fe. Porque los

pobres tienen una experiencia del Dios que da vida,

del Dios de la pascua que es fiesta de liberación,

por eso luchan sin tregua.

V. ENCRUCIJADA ACTUAL

Es un período de ‘reconstrucción’, con todas
sus tensiones y ambigüedades; un tiempo de ges-

tación de una nueva sociedad, en medio de serios

obstáculos internos y externos. Aquí, la práctica

social de la religión parece estar en una encrucijada.

HACIA ADELANTE . . .

Por una parte, la religiosidad puede seguir desa-

rrollando su dinamismo liberador. Así ocurre
cuando hay una motivación y mística evangélica en
el compromiso concreto, cuando —en la pers-

pectiva del Reino dado a los pobres— se hacen
críticas a fin de superar estancamientos en el proce-

so, cuando se festeja religiosamente la obra de Dios

en la historia, o como diría el indio teólogo,

cuando crece la fe en el “Dios verdadero que
mandó a su Hijo para salvamos del poder de otros

dioses”. Así se avanza hacia adelante.

La responsabilidad de todo esto recae funda-

mentalmente en el pueblo creyente y su misión

eclesial. Es decir, la consolidación y ampliación de
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dicho dinamismo requiere de una adecuada evange-

lización; de modo creativo hay que correlacionar la

tradición religiosa de la masa con las tareas y
símbolos liberadores de la actual coyuntura.

Esto no significa una nueva forma de mani-
pulación socio-política de la religiosidad. Si eso

ocurre, el mismo pueblo la rechazaría. Además, el

propio Frente Sandinista ha planteado que “tiene

un profundo respeto por todas las celebraciones y
tradiciones religiosas de nuestro pueblo ...” y se

compromete a “garantizar las condiciones para que
estas tradiciones se expresen libremente” y tam-
bién a la “no utilización de las mismas con fines

politiqueros o comerciales ”. 17

Un ejemplo concreto de esto ha sido la acción

de las autoridades con respecto a la celebración de

Navidad. “Quedan prohibidos toda clase de anun-

cios y promociones comerciales que se difundan

por medios impresos, la televisión y la radio . . .

que utilicen o invoquen la Navidad y todo lo que se

relaciona con la fecha del nacimiento de Cristo,

para alentar la venta de artículos y servicios .”
18

.

Pero, aunque lo anterior es valioso, sólo despeja

obstáculos económicos e ideológicos. Luego viene

lo crucial: un avance positivo en la misma reli-

giosidad que va ligada a una práctica social. Como
señalan los Obispos, se trata que “nuestra fe en
Jesús y en el Dios de la vida, encamada ahora en

una búsqueda razonable, debe iluminar el com-
promido de los cristianos en el actual compromiso
revolucionario ”. 19
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HACIA ATRAS . . .

Por otra parte, ante sacrificios personales y exi-

gencias colectivas en el actual proceso social, los

vestigios alienantes de la religiosidad —estructurada
en condiciones de opresión— tienden a ser res-

taurados. Se busca, por ejemplo, una seguridad

seudo-religiosa en una época difícil. También se

acentúa la piedad privatizada y fideísta (“sólo mi
fe me salva”) una vivencia eclesial segregada del

acontecer cotidiano, una evasión de responsa-

bilidades históricas, y hasta una activa oposición al

cambio social por motivos aparentemente reli-

giosos.

En este contexto, es bien oportuna la siguiente

indicación del Episcopado: “el hecho de que la reli-

gión anime y libere al hombre desde su propia inte-

rioridad, lejos de apartarlo del deber de trans-

formar y renovar las estructuras sociales, le obliga a

hacerlo con sentido y criticidad evangélica
” 20

. Es

decir, la evasión la oposición a la transformación
social no es una actitud religiosa . . .

Además de esos problemas en el seno del

pueblo, fuerzas sociales que cuentan con un
aparato ideológico, buscan manipular la reli-

giosidad popular contra el proceso de cambios. Por

ejemplo, han circulado volantes con el lema
“defendamos nuestra fe”. Con esta y otras formas

se inculca en el pueblo el sentimiento que la re-

volución destruye la religión.

En la actual confrontación entre fuerzas revolu-

cionarias y sectores social-demócratas, aparecen
“manipulaciones de la religión para ocultar inte-
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reses particulares de clases” y “la derecha contra-

rrevolucionaria justifica el reformismo con la fe en

Dios que es sagrada para el pueblo nicaragüense .

21

Estos sectores conservadores pueden incluso llegar

a desviar el dinamismo popular de protesta religiosa

—de contenido liberador— hacia una estrategia anti-

liberadora. Por ejemplo, detrás de la consigna

‘defendamos nuestra fe’ puede estar la defensa del

capitalismo y su democracia.

EL PORVENIR AMERICANO

Como se ha visto, en Nicaragua, la sorpren-

dente participación de la masa cristiana en su revo-

lución, se debe en parte a su misma religiosidad.

Esto lleva a pensar en el resto del continente. Hay
en todas partes una tradición de resistencia y pro-

testa religiosa de los pobres, de una fe con mística

y alegría que transforma la realidad. Cuando esta

tradición creyente encuentra las mediaciones de
una práctica social revolucionaria, entonces aparece

con mayor fuerza y transparencia el dinamismo
liberador de la religiosidad. Esto no ocurre —o
mejor dicho, tiende a quedar sólo como dinamismo
potencial— cuando no hay dichas mediaciones.

Este es un aspecto: en la búsqueda de una
nueva sociedad, uno de los impulsos es la reli-

giosidad del pueblo, en la medida que está ligada a

una adecuada práctica social .

22
El otro aspecto

resaltante es la expansión de la fe en el Dios verda-

dero, de la celebración de la pascua del Señor, y de
la moral cotidiana de los creyentes, cuando se da
una lucha liberadora. Es decir, es sorprendente
cómo, en el proceso revolucionario, crece la fe en
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Cristo .

23 Para Nicaragua, y para toda América
Latina, todo esto es indubitablemente una buena
nueva.
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religiosidad popular es un elemento válido en América Latina.

No puede prescindirse de ella, por la importancia, seriedad y
autenticidad con que es vivida por muchas personas, sobre todo

en los ambientes populares. La religiosidad popular puede ser

ocasión o punto de partida para un anuncio de la fe. Sin

embargo se impone una revisión y un estudio científico de
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la misma, para purificarla de elementos que la llagan inau-

téntica no destruyendo, sino al contrario, valorizando sus ele-

mentos positivos”. Estos textos deben ser interpretados a la luz

de la teología contenida en el Documento N° 14 sobre La

Pobreza.

Los Documentos del Sínodo de 1974 y la “Evangelii Nun-

tiandi”, se encuentran en: CELAM: Evangelización Desafío de

la Iglesia. Especial importancia tiene el N° 48 de la “Evangelii

Nuntiandi”, que está en línea de Medellín. Allí también se

privilegia la expresión “Religión del Pueblo”, más que “reli-

giosidad popular”.

6. En esta tendencia podría ubicar al teólogo uruguayo Juan Luis

Segundo: Acción Pastoral Latinoamericana sus Motivos

Ocultos. Aquí nos dice: “La Universalidad de la Iglesia es cua-

litativa, no cuantitativa. Si la Iglesia no tiene como finalidad

ofrecer un privilegio sino llenar una función, parece claro que

no tiene sentido preocuparse por el número de los que forman
parte de ella, sino de su capacidad para cumplir dicha función”,

p. 127.

7. En esta tendencia podemos ubicar a Aldo J. Bünting: Dimen-
siones del Catolicismo Popular Latinoamericano y su Inserción

en el Proceso de Liberación. Ahí nos dice: “Hay 'en el cato-

licismo popular una doble dimensión que importa aclarar níti-

damente. Por un lado están los gestos Sacrales Modelados, que

constituyen la dimensión tradicional del catolicismo popular;

por otro lado está el pueblo mismo que se expresa en dichos

gestos . . . Una Pastoral liberadora no debe descuidar lo pri-

mero, pero tiene que enfatizar lo segundo” p. 135 y s. El autor

propone discernir los gestos sacrales, a partir de los valores

liberadores del pueblo, p. 146.

8. Segundo Galilea es un exponente de esta tendencia cf. por

ejemplo, el artículo: La Fe como Principio Crítico de Promo-
ción de la Religiosidad Popular.

9. Véase los estudios de E. Dussel. Entre muchos otros: Historia

de la Iglesia en América Latina, y otro libro titulado: Religión.

10.

Artículo: La Fuerza Histórica de los Pobres (Sept. 1978).

Publicado en el libro que lleva el mismo título, p. 131 ss. El

tema de la religiosidad popular está presente desde los primeros

escritos de la Teología de la Liberación, como el mismo
Gustavo lo anota en la p. 102, nota 20 de su übro Teología de

la Liberación. Esto contra algunos que califican a la Teología

de Liberación de “Elitista”, ajena a la temática de la reli-

giosidad popular.
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11. Artículo citado, p. 167 — 168.

12. Este Documento de Consulta, elaborado por un equipo del

CELAM, fue entregado a las Conferencias Episcopales nacio-

anles en diciembre 1977 para que fuera discutido por toda la

Iglesia en el primer semestre de 1978.

13. Véase artículo de Gustavo Gutiérrez: Sobre el Documento de

Consulta de Puebla (Abril de 1978), en el libro citado, p. 185

ss.

14. id. p. 227.

15. Los textos del Documento Final de Puebla que se refieren

explícitamente a la religiosidad popular son: del N° 444 al 469,

que llevan el título: Evangelización y Religiosidad Popular. Del

N° 910 al 915, del 935 al 937 y del 959 al 963, titulados:

Piedad Popular. También se refieren al tema los N° 6, 7, 109,

396 y 413. Es necesario tomar en cuenta también los N° 90,

135, 233 y sobre todo, uno de los textos más importantes del

Documento Final, el N°1147 sobre el “Potencial Evan-

gelizador de líos Pobres”.

16. Véase artículo de Gustavo Gutiérrez: Pobres y Liberación en

Puebla, (Mayo 1979) en: La Fuerza Histórica de los pobres, p.

239 ss.

17. Caracas (Ed. Ateneo) 1979, 219 p.

Véase también el artículo de Hugo Assmann, que asume tam-

bién este marco teórico: La Fe de los Pobres en Lucha contra

los Idolos. En la Lucha de los Dioses, p. 231-268. Dice

Assmann, refiriéndose al contexto nicaragüense: “Para el

pueblo sencillo, el hecho de creer en Dios y poder expresar esa

fe es parte sustancial de su posibilidad de luchar” p. 236. “No
se trata de privilegiar la expresión religiosa como el inicio y
exclusivo detonante de la acción. La cuestión es de saber valo-

rarla, en su debida proporción, como expresión existente y

usual para amplias mayorías populares”, p. 236. Assmann
insiste que la fe de los oprimidos es, amén de opio o protesta,

detonante y vehículo de acciones constructivas de fraternidad.

Hay un discurso religioso que desencadena y expresa colecti-

vamente una práctica subversiva de masas. Esto se hace evidente

en el caso de la insurrección de Nicaragua.

18. Maduro Otto, libro citado, p. 192.

19. Véase mi libro: La Iglesia Latinoamericana entre el temor y
la esperanza. Especialmente los capítulos 4 y 5.

20. Utilizamos aquí explícitamente los conceptos de Gramsci.

Véase el libro de Portelli (Hugues): Gramsci et la Question

Religieuse.
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21. Para una profundización de esta linea y, sobre todo, para un
análisis de sus consecuencias eclesiológicas, véase Gustavo
Gutiérrez: Comunidades Cristianas de Base (Perspectivas Ecle-

siológicas)en “Páginas” (Lima) V, N° 29, mayo 1980, 3-13.

NOTAS AL ARTICULO DE DIEGO IRARRAZAVAL

1. Como indica Jaime Wheelock, después de la Conquista, los

indígenas conservaron “tradiciones religiosas y culturales que

sólo podían cultivar en una estricta clandestinidad”. Raíces

indígenas de la lucha anti-colonialista en Nicaragua, Méjico:

Siglo XXI, 1974, p. 34. Según el historiador José D. Gamez, los

indígenas “botaban los ídolos mientras les amenazaba el

peligro; tan luego se alejaba, volvían a sus anteriores ritos y
ceremonias”, Historia de Nicaragua, Managua: Banco de

América, 1975, p. 104.

2. Ver Antonio de Herrera, “Historia General de los hechos de los

castellanos en las Islas y la Tierra firme del Mar Océano”, en

Nicaragua, en los Cronistas de Indios, Managua: Banco de

América, 1975, p. 75.

3. Ver J. Wheelock. op. cit.

4. Pablo Antonio Cuadra, El Nicaragüense, Costa Rica: EDUCA,
1978, p. 72.

5. Informante, citado por Ignacio Pinedo, Religiosidad Popular,

su problemática y su anécdota, Bilbao: Mensajero, 1977, p. 20.

6. Ver J. Wheelock, op. cit., quién no concuerda con la expli-

cación dada por Zavala (que los jesuítas son causantes de la

rebelión). Habría, sin embargo, un componente religioso en el

levantamiento campesino, y por eso el Gobierno de esa época

actúa contra la Iglesia.

7. Cuento recopilado por Gregorio Smutko, La sicología de

algunos chistes campesinos en Nicaragua, Managua: Unión, s/f,

pp. 144-145.

8. Para una colección de creencias supersticiosas, ver Frutos Valle,

Religiosidad popular en Estelí, (mimeo). También consigna el

hermoso cantar campesino en festejos de la Cruz y velorios de

‘angelitos’.

9. Testimonios dados en un Taller de Religiosidad Popular, reali-

zado en Estelí en 1980. Pertenecen a una señora morena que

tiene gran devoción a la Virgen, a un combatiente que es ahora
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encargado zonal de las Milicias Populares, y a un joven campe-

sino que es ‘delegado de la Palabra’. Cabe subrayar que toda la

Iglesia participó en el alzamiento popular; como luego afir-

maron los Obispos: “
. . . el 2 de Junio del presente año,

declaramos el derecho del pueblo nicaragüense a la insurrección

revolucionaria. Para todo ello nos liemos apoyado en la fide-

lidad del Evangelio y en la doctrina tradicional de la Iglesia”.

(Carta Pastoral del 17/XI/79).

10. Trozos de la Misa Campesina Nicaragüense, escrita por Carlos

Mejía Godoy, quien ha dicho “el autor de esta Misa se llama el

pueblo de Nicaragua”.

11. Carta Pastoral del Episcopado, “Compromiso cristiano para

una Nicaragua nueva”, 17 de noviembre, 1979.

12. Plegaria en una Misa en ‘Ciudad Sandino’, Managua, 1979.

13. Entrevista en “Solemne coronación en Masaya”, La Prensa,

9/VIII/80.

14. En esta procesión festiva (mi primera convivencia con el pueblo

nicaragüense) redescubría cómo la alegría de la fe está entraña-

blemente unida a una lucha revolucionaria.

15. “Hoy: a dejar el Santo”, Barricada, 1 0/VI 1 1/80.

16. En el caso de Granada, Barricada (14 de agosto, 1980), en el

articulo “Integran comité pro-fiestas patronales”, informa que

“esta vez los ciudadanos granadinos se divertirán sanamente y

en vez de corrupción, las organizaciones de masas mantendrán

actividades culturales”.

17. Frente Sandinista de Liberación Nacional, Comunicado oficial

sobre la religión (1980), N° 5. En la respuesta de los Obispos,

ellos dicen compartir esos principios (1, N° 5). Pero luego hay

un cambio de tono, y se objeta que “el FSLN se arrogue el

derecho de ‘interpretar qué fiestas o qué actividades religiosas

populares’ son o no contrarias a su revolución” (III, N° 6). Al

respecto, un comunicado de diversas instituciones y perso-

nalidades católicas señalan que en ese punto “se falsea la letra y

el espíritu del documento del FSLN” (Para todo esto, ver

CRIE, 61, 1980, pp. 2-10).

18. Decreto de la Junta de Gobierno, 18 de Agosto, 1980 (cf.

CRIE, 58, 1980, p. 7).

19. Carta Pastoral, 17 de Noviembre, 1979, II, N° e.

20. Respuesta del Episcopado al Comunicado del FSLN sobre la

religión, III, N° 7.

21. Pronunciamiento de cristianos, 30 de Marzo, 1980, Managua,

(mimeo).
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22. Pensando en el porvenir de la religiosidad en todo el conti-

nente, vale la visión de Daniel Ortega: “el espíritu cristiano y la

fe de este pueblo ... se han convertido en elemento deter-

minante para hacer caminar a la revolución después de haber

derrocado a la dictadura. Los nicaragüenses somos parte de ese

movimiento formidable de fuerza renovadora cristiana que se

inserta en la espina dorsal de nuestros pueblos” (entrevista en

Proceso, 26 de mayo, 1980).

23. Como afirman los Obispos católicos, “el compromiso es el

lugar de verificación de nuestra fe en Cristo que dio su vida por

proclamar el Reino de Dios”, Carta Pastoral, 17/XI/79, II,

N° b: y como señalan pastores y líderes evangélicos: “enten-

demos que la máxima meta de este proceso revolucionario es la

formación de un hombre nuevo, de una sociedad justa y fra-

terna; que esa inspiración tiene su cumplimiento real y pletó-

rico en Jesucristo, nuestro Señor y Salvador”, Declaración de

los 500, 5/X/79.
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denominar «estructuras de pecado» (Homilía

Zapopán 3 AAS LXXI p.230). Así la brecha
entre ricos y pobres, la situación de amenaza
que viven los más débiles, las injusticias, las

postergaciones y sometimientos indignos
que sufren, contradicen radicalmente los va-

lores de dignidad personal y de hermandad
solidaria. Valores éstos que el pueblo latino-

americano lleva en su corazón como impera-
tivos recibidos del Evangelio. De ahí que la re-

ligiosiodad del pueblo latinoamericano se

convierta muchas veces en un clamor poruña
verdadera liberación. Esta es una exigencia

aún no satisfecha. Por su parte el pueblo mo-
vido por esta religiosidad, crea o utiliza

dentro de sí, en su convivencia más estrecha,

algunos espacios para ejercer la fraternidad,

por ejemplo: el barrio, la aldea, el sindicato,

el deporte. Y entre tanto, no desespera,
aguarda confiadamente y con astucia los mo-
mentos oportunos para avanzar en su libera-

ción tan ansiada.

(Conferencia del CELAM en Puebla, 1 979, No.452)


